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Resumen: Nos enfocamos en una reflexión sobre la piel como aquel umbral que 
define el afuera y el adentro de los cuerpos, el presente texto trata sobre la 
construcción racial de los cuerpos, principalmente de la mano de Franz Fanon y su 
diálogo con Maurice Merleau-Ponty y los esquemas corporales, donde la 
construcción racial se entiende como una relación corporal que determina y 
distribuye la posición y disposición de unos cuerpos respecto de otros. Finalmente, 
el texto se detiene específicamente en nuestro propio racismo mostrando con ello el 
odio a flor de piel, el odio a nuestra piel. 
Palabras clave: Piel, raza, esquema corporal, Fanon, Merleau Ponty. 
Abstract: We focus on skin as a threshold that defines bodies inside and outside. 
From that perspective, this paper discusses the racial construction of bodies 
departing from the intertwined texts and concepts by Frantz Fanon and Maurice 
Merleau-Ponty, particularly from the problem of body schema, where racial 
construction is understood as a body relationship which determines and distributes 
the position and arrangement of some bodies in relation to others. Finally, the article 
specifically examines our own racism trying to show the skin deep hatred, hatred 
against our skin. 
Keywords: Skin, race, body schema, Fanon, Merleau Ponty. 
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Chile es un estado constituido contra los indios, a pesar de los indios 
y con exclusión de los indios. 
René Zavaleta Mercado, 2008, Lo nacional-popular en Bolivia, La 
Paz, 56 
 
Los grados de racismo académico persisten y se acentúan y en 
muchos sentidos se manifiestan como darwinismo social, expresado 
en la lógica de que los más aptos pueden reflexionar, escribir, debatir, 
y los no aptos definidos “por naturaleza” tienen que escuchar y 
pensar sobre lo que otros piensan, pese a que ponen muertos, 
trabajos, historias y llantos. 
Pablo Mamani, 2006. El rugir de las multitudes, 15 
 
1.- Piel 
La piel es un umbral, no es algo cerrado, es una suerte de envoltorio que 
determina y define un adentro y un afuera; también decide lo que entra y lo 
que sale. Pensemos primero en que la piel no sólo designa la “cubierta” de 
los seres humanos ni seres vivos; el término en francés por ejemplo (peau), 
se usa también para otras superficies, incluso de líquidos como la “piel de la 
leche” para referirse a la nata. La piel es un lugar umbral, a la vez 
impenetrable y poroso. 
Ashley Montagu, en su libro sobre el tacto nos cuenta que es “el más antiguo 
y el más sensible de nuestros órganos, nuestro primer medio de 
comunicación y nuestro protector más eficaz. Todo el cuerpo está cubierto de 
piel. Incluso la córnea transparente del ojo está recubierta de una capa de 
piel modificada. La piel también se vuelve hacia dentro para cubrir orificios 
como la boca, las aletas de la nariz y el canal anal” (Montagu, 2004, p.11). 
Como órgano, la piel está siempre alterándose, cambiando, la piel humana, 
por ejemplo, “forma dos nuevas capas de células aproximadamente cada 
cuatro horas… las células de la piel mudan a un ritmo de un millón por hora. 
En las diferentes partes del cuerpo, la piel varía de textura, flexibilidad, color, 
olor, temperatura, y lleva consigo su propia memoria de experiencia (12), 
esta experiencia de la piel, como esperamos mostrar aquí, no sólo es límite 
en el sentido de dividir el espacio entre el adentro y afuera, entre uno y otro, 
sino que literalmente construye a uno y otro, es experiencia que funda una 
relación y a los relacionados en ella.   
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La piel es el adentro: “su color, textura, hidratación, sequedad y otros 
aspectos reflejan nuestro estado. El miedo nos hace palidecer y nos 
ruborizamos de vergüenza, nuestra piel cosquillea de excitación y se paraliza 
tras una conmoción” (15). La piel es el afuera: es el sentido que nos da la 
sensación de realidad. “No sólo nuestra geometría y nuestra física, sino toda 
nuestra concepción de lo que existe fuera de nosotros, está basada en el 
sentido del tacto. Lo arrastramos incluso en nuestras metáforas: un buen 
discurso es "sólido", un mal discurso es "sólo aire" porque sentimos que el 
aire es intangible, no lo bastante "real”” (15). 
La piel no es sólo individual, sino que es también social; separa y cristaliza 
aquello que aparece de aquello que no aparece. Luis Tapia, pensador 
Boliviano, trabaja la categoría de subsuelo para indicar aquella “parte de la 
complejidad producida por el movimiento de las sociedades que no es 
reconocida ni asumida” (Tapia, 2008, 85).  
Desde esta perspectiva la piel es frontera entre lo que son capaces de 
contener las instituciones y las relaciones en una sociedad, y aquello que las 
excede y que es expulsado, en este caso para adentro. “Todo orden social 
pretende ser una totalidad, producir las formas y sentidos para contener los 
hechos y acciones que ocurren en su seno, y también busca configurar su 
propio universo de sentido. Sin embargo, se podría decir que en todo lugar y 
sociedad casi siempre ocurren más cosas que las que pueden contener las 
instituciones y relaciones existentes del orden social. El exceso produce una 
complejidad no funcional. Entre los intersticios de las esferas separadas de la 
vida moderna y por fuera y debajo de las instituciones oficiales, la vida se 
hace invisible” (84).  
Quedémonos entonces con esta idea de piel medio individual y medio 
colectiva, como una suerte de piel perímetro con líneas entrecortadas, que 
como afuera es cara que da al afuera, máxima exposición, sobreexposición, 
lugar de la herida, de la escamación, es la cara, no el rostro, pura superficie, 
cara de cuica, cara de nana, nos decimos los chilenos a los chilenos 
mostrando con ello el odio a flor de piel, el odio a nuestra piel.  
A lo largo de este texto, principalmente de la mano de Fanon, trataremos la 
construcción racial, como un tipo de relación corporal que determina la 
posición y disposición de unos cuerpos respecto de otros.  
 
 
 
9
Valentina Bulo & Alejandro de Oto 
2.- Epidermis, esquemas corporales y raza  
Achille Mbembe, filósofo camerunés afirma que “el cuerpo del otro, y 
especialmente su color, es lo que hay más de inmediato, más visual, más 
material” (Mbembe, 2005, 361-365). Este será el punto de reflexión: la piel 
tiene un rol activo, por decirlo de algún modo, la piel hace piel, es 
epidermización de un otro inventado para la construcción de una identidad, 
de un adentro. 
Franz Fanon utiliza el término epidermización racial para aludir a una especie 
de clausura en el color: el blanco está encerrado en su blancura (8). Mbembe 
dirá en su último libro, Crítica de la razón negra que “aquello que constituye 
la raza es sobre todo una cierta potencia de la mirada que acompaña una 
forma de la voz, y a veces del tocar. Si la mirada del colono me fulmina, y me 
inmoviliza, y si su voz me petrifica, es porque mi vida no tiene el mismo peso 
que la suya. [Fanon] apela a la “experiencia vivida del Negro” donde analiza 
el modo en el que una cierta distribución de la mirada termina por crear su 
objeto, o por destruirlo, o por restituirlo al mundo” (Mbembe, 2013, 163). 
Aquí hay una tesis clave en la que nos detendremos: La piel construye a uno 
y a otro en la distribución de la mirada, la forma de la voz y el tocar.  
El texto de Mbembe está conversando con Fanon, quien a su vez atiende a 
Merleau-Pony y su concepción de los esquemas corporales. Epidermización 
racial es la respuesta a los esquemas corporales de Ponty.  
Atendamos a las palabras de Merleau-Pony y luego a la respuesta de Fanon:  
“Mi cuerpo entero no es para mí un amontonamiento de órganos 
yuxtapuestos en el espacio. Lo tengo como una posesión indivisa y conozco 
la posición de cada uno de mis miembros por un esquema corporal en que 
todos están envueltos…si estoy de pie ante mi escritorio, y apoyo en él mis 
dos manos, sólo mis manos están acentuadas y mi cuerpo va tras ellas como 
la cola de un cometa. Esto no quiere decir que ignore el emplazamiento de 
mis espaldas o de mis riñones, pero sí que no está sino envuelto en el de mis 
manos y toda mi postura se lee, por decirlo así, en el apoyo que tienen en la 
mesa. Si estoy de pie y tengo mi pipa en mi mano cerrada, la posición de mi 
mano no está determinada discursivamente por el ángulo que forma con mi 
antebrazo, mi antebrazo con el brazo, mi brazo con el tronco, mi tronco, 
finalmente, con el suelo. Sé dónde está mi pipa por un saber absoluto, y por 
ello sé dónde está mi mano y dónde está mi cuerpo, como el primitivo en el 
desierto se orienta en todo momento sin tener que recordar y sumar las 
distancias recorridas y los ángulos de deriva, desde el principio. La palabra 
“aquí”, aplicada a mi cuerpo, no designa una posición determinada en 
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relación con otras posiciones o en relación con coordenadas exteriores, sino 
la instalación de las primeras coordenadas, el anclaje del cuerpo activo en un 
objeto, la situación del cuerpo frente a sus tareas. El espacio corporal puede 
distinguirse del espacio exterior y envolver sus partes, en vez de 
desplegarlas, porque es la oscuridad necesaria de la sala para la claridad del 
espectáculo, el fondo de sueño o la reserva vaga de poder sobre los cuales 
se destacan el gesto y su objetivo,' la zona de no-ser ante la cual pueden 
aparecer seres determinados, figuras y puntos” (Merleau-Ponty, 1957, 107s). 
Fanon responde en Piel negra, máscaras blancas: 
 “El negro no es un hombre…hay una zona de no-ser, una región 
extraordinariamente estéril y árida, una rampa esencialmente despojada 
desde la que puede nacer un auténtico surgimiento…el hombre no es 
solamente posibilidad de recuperación, de negación…el hombre es un sí 
vibrante de armonías cósmicas. Desgarrado, disperso, confundido, 
condenado a ver disolverse una tras otra las verdades que ha elaborado…el 
negro es un hombre negro, es decir que, gracias a una serie de aberraciones 
afectivas, se ha instalado en el seno de un universo del que habrá que 
sacarlo” (Fanon, 2009, 42). “En el mundo blanco, el hombre de color se topa 
con dificultades en la elaboración de su esquema corporal. El conocimiento 
del cuerpo es una actividad únicamente negadora. Es un conocimiento en 
tercera persona… sé que si quiero fumar tendré que alargar el brazo derecho 
y coger el paquete de cigarrillos que está al otro lado de la mesa…yo había 
creado, por encima del esquema corporal un esquema histórico-racial. Los 
elementos que había utilizado no me los había proporcionado “los residuos 
de sensaciones y percepciones…sino el otro, el blanco, que me había tejido 
con mil detalles, anécdotas, relatos. Entonces el esquema corporal, atacado 
en numerosos puntos, se derrumba, dejando paso a un esquema epidérmico 
racial. En el tren, no se trataba ya de un conocimiento de mi cuerpo en 
tercera persona, sino en triple persona. En el tren, en lugar de una, me 
dejaban dos, tres plazas…existía triple: ocupaba sitio” (Fanon, 2009, 113).  
Lo primero que es necesario destacar es la peculiaridad de la escritura de 
Fanon con respecto al colonialismo. Fanon detecta lo que llamamos el 
problema de la diferencia colonial1 cuando lee los esquemas corporales de 
                                              
1 La noción es de Walter Mignolo apoyado en las ideas de Aníbal Quijano y Enrique Dussel. La idea es 
que el inicio del pensamiento crítico no es una narrativa occidental sino la diferencia colonial, es decir, 
la diferencia que produce el colonialismo en tanto que proceso histórico social, el cual produce, por lo 
tanto, subjetividades y conocimiento. Lo más importante de la noción es que expresa contenidos 
emancipatorios si no se la piensa desde una idea centrada de lo civilizatorio. Con la escritura de Fanon 
se ve esto con claridad porque en ella la “lengua del amo” es utilizada, reinventada, para pensar la 
liberación. Para seguir en español la discusión referida a la relación entre conocimiento y diferencia 
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Merleau Ponty y les arroja una doble carga de historicidad. Si Merleau Ponty 
podía ser estimado como aquél que devolvía a la fenomenología una clara 
dimensión histórica espacial, Fanon articula en la experiencia de la 
epidermización del mundo un pliegue adicional que es precisamente aquél 
del órgano que recubre el cuerpo en su extensión: la piel, pero no cualquier 
piel, sino una piel negra articulada poco a poco como inadecuación en los 
discursos y en las materialidades coloniales.  
¿Cómo es este proceso por el cual una conciencia representacional 
dominante, colonizadora, se inscribe en el cuerpo colonial? Ponty recuerda 
que los esquemas corporales son tramas profundas de articulación entre el 
aquí del cuerpo con el aquí del espacio, dos aquí no equivalentes pero 
relacionados, al mismo tiempo que recuerda que esa articulación no es el 
resultado de una conciencia representacional que deja al cuerpo como una 
especie de marioneta de la conciencia, sino que son los esquemas los que 
se han desplegado tanto espacial como temporalmente. Fanon lee con 
precisión esto pero señala un momento crucial en el cual el sueño 
emancipatorio que significaba en cierta forma asumir que no hay conciencia 
representacional moviendo el cuerpo en Merleau Ponty se interrumpe cuando 
dos formas de articulación de los esquemas en el colonialismo histórico 
aparecen. Los esquemas históricos raciales y luego los epidérmicos raciales.  
Los esquemas históricos raciales empujan los cuerpos al mundo de los 
discursos coloniales y de superioridad cultural-racial, hablan de las taras 
congénitas, las asumen como ciertas y las convierten en fundamento de una 
forma de conocer y de una forma de distribuir atributos en los cuerpos. Fanon 
identifica en ese plano las historias y leyendas que se cuentan sobre la 
animalidad de los negros, sobre las pulsiones salvajes que los dominan, 
entre otras fantasmagorías. Sin embargo, en ese plano, que es todavía un 
plano discursivo en más de un sentido, el cuerpo racializado no está sujeto 
por completo a esas formas de narrarlo. 
No causa sorpresa en este punto la coincidencia con la famosa frase de Piel 
negra, máscaras blancas “para el negro no hay más que un destino. Y es 
blanco” (Fanon, 2009, 44). El esquema ya no es el esquema del cuerpo en 
sus coordenadas temporales espaciales sino forma representacional que lo 
sustituye y lo silencia en cualquier otro modo que no sea el de confirmar los 
atributos negativos que se le asignan. Este esquema que Fanon llama 
histórico racial se recorta en el fondo de las operaciones cognitivas que se 
pueden observar en los discursos civilizatorios, en los discursos de 
                                                                                                                                  
colonial, ver MIGNOLO; Walter (ed.), Capitalismo y geopolítica del conocimiento, Buenos Aires, 
Ediciones del Signo, 2000.  
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normalización lingüística y en muchos otros planos donde los cuerpos 
afectados (no en sentido de afección) son cuerpos trabados, cuyos 
movimientos están predichos, cuya falta de movimiento inesperado es al 
mismo tiempo confirmación de su naturaleza y metonimia del mundo colonial.  
Fanon piensa en un sentido muscular, en cuerpos en tensión, en músculos 
que se tensan pero no pueden descargar la energía, en cuerpos que sólo 
pueden ser miméticos del vaivén de los flujos coloniales. La imagen de las 
palmeras que se mueven por el viento de un lado a otro asimilada al ritmo de 
las mercancías de los puertos coloniales por Fanon, en este caso en Los 
condenados de la tierra, es la imagen del movimiento esperado de los 
cuerpos en el esquema histórico racial. Un movimiento que no produce 
efectos inesperados, un movimiento predecible y calculable desde el ojo que 
controla el stock de mercancías y de cuerpos en el colonialismo (Fanon, 
1994, 25).  
Es claro que allí ciertas marcas del viejo reconocimiento hegeliano de la 
dialéctica del amo y del esclavo se hacen presentes. El esquema histórico 
racial es entonces uno que se acompasa al esquema corporal del colonizado 
y le impone su espacialidad, su temporalidad. En ese plano la idea del 
cuerpo como aquí y la idea del aquí de los objetos se borran por completo 
hasta el punto de la no distinción entre uno y otro, en tanto el esquema no es 
el resultado de la naturalización del cuerpo en un mundo de relaciones libres 
sino la naturalización de las leyendas, de los cuentos, etc., acerca de las 
taras raciales. En ese plano, aunque el funcionamiento concreto de los 
discursos no sea el de una conciencia representacional con respecto a los 
cuerpos negros asume un funcionamiento tal. Este punto es crucial para 
entender el problema epistemológico en juego, porque una forma de 
dualismo se despliega, ya no entre un logos y una materia, entre un logos y 
un cuerpo, sino entre un discurso racial y los cuerpos. Por lo tanto, en ese 
nivel, reclamar por una ontología perdida es reclamar por las cadenas.  
En resumen, el esquema histórico racial podría ser caracterizado como el 
esquema que constituye el ojo2 del amo en la plantación cuando el cuerpo 
del amo está ausente y como el esquema que produce una economía de los 
recursos disponibles. Los cuerpos son de libre disponibilidad, son 
enajenables en sus propios esquemas, en tanto no pueden ser considerados 
como absolutos. En el nivel del esquema histórico racial Fanon todavía 
articula una chispa de presencia de la conciencia del colonizado. Ella está allí 
                                              
2 Para el problema del “ojo” y la mirada colonial, ver DE OTO, Alejandro, “Sobre las miradas y los 
condenados. Exploraciones fanonianas”. En Claudia CAISSO (ed.), Culturas literarias del Caribe, 
Córdoba, Alción, p. 233-252. 
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en los pliegues que se forman entre el cuerpo racializado y el esquema. Por 
ello puede hablar de la risa. Sin embargo, a este primer esquema le 
sobreviene uno de consecuencias ulteriores que es el epidérmico racial. La 
actividad negadora del cuerpo en este esquema se vuelve imposible porque 
precisamente lo que es negado es el cuerpo mismo. Ante cualquier 
movimiento del cuerpo negro en el esquema histórico racial un resto de 
actividad discursiva racializada se hacía presente. No eran los restos de 
“sensaciones y percepciones” las que contribuían a formular el esquema, 
sino elementos bien determinados acerca de la imposibilidad concreta de los 
cuerpos de ser tales. Cuando el suplemento de cada actividad negadora es 
el resto bien asentado de un discurso racial el esquema corporal ya deja de 
ser mimético del histórico racial y el proceso de sustitución se completa.  
No hay actividad de conocimiento del cuerpo en el espacio-tiempo y la 
epidermis, negra, congestionada de marcas, lo reemplaza. En ese punto, el 
esquema corporal es solamente el flujo directo y pleno de la representación. 
Desaloja los esquemas y los substituye por una epidermis que funciona como 
evidencia de lo que afirma al tiempo que como tábula rasa. Es decir, por un 
lado, reafirma las razones por las cuales la epidermis es definitoria de las 
asignaciones de sentido hechas sobre los cuerpos, pero al mismo tiempo, 
desconecta, como fenómeno de superficie, toda trama histórica espacial en 
su formulación. No hay pasado, no hay tiempo, no hay historia en el 
esquema epidérmico racial. Los rastros de la temporalidad y de la 
espacialidad se desalojan en favor de una ontología de lo inexistente. Si no 
hay espacio y si no hay tiempo, no hay mundo pues para acontecer y no 
habría, como consecuencia, política alguna del acontecimiento. Es un punto 
ciego el que aparece aquí porque la tábula rasa del esquema epidérmico 
racial tiene una doble consecuencia. Al tiempo que desaloja de la historia los 
cuerpos al tramarlos en la epidermis como fundamento, desaloja toda 
historicidad de cualquier ontología y, en ese sentido, desaloja la ontología 
como posibilidad para los mismos.  
Si seguimos la clave indicada por Mbembe para redefinir la epidermización 
racial, vemos que esta está dada por una determinada distribución de la 
mirada, la voz y el tocar; la epidermización racial opera al modo de los 
esquemas corporales, ni analíticos ni sintéticos, ellos hacen el espacio que 
distribuye la posición del resto de los órganos y experiencias. La racialización 
subsume todos los órganos y experiencias bajo el negro de la piel, a uno y a 
otro, al negro y al blanco; esa es su distribución de la mirada, que focaliza y 
clausura, dejando fuera toda otra posibilidad de sentido. Es una experiencia 
que funda subalternancia espacial, existo triple, dice Fanon, ocupo sitio, es 
una mirada que determina que el otro tiene más peso, como dice Mbembe. 
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Fanon equipara la interiorización a la epidermización, en este sentido, el 
llamado colonialismo interno3 no es distinto de la epidermización y además 
no es el punto de llegada, sino el punto de partida de la relación colonial. Es 
una verdadera experiencia fundadora de historia. “Las miradas blancas, las 
únicas verdaderas me disecan. Estoy fijado…en el sentido en el que se fija 
una preparación para un colorante” (Fanon, 2009, 115).  
 
3.- Inmundo el resto  
Un paso más: habíamos dicho antes que se pueden notar aquí ciertas 
marcas del viejo reconocimiento hegeliano de la dialéctica del amo y del 
esclavo y es así, pero en algún sentido Fanon va más allá de la dialéctica del 
reconocimiento. Es lo que intentaremos mostrar a través de lo que Jean-Luc 
Nancy denomina inmundicia. 
Cuando Fanon usa la expresión de no-ser, que recordemos es la misma de 
Merleau- Ponty que se refiere a esta zona de no-ser como la condición de 
posibilidad del aparecer, el fondo oscuro de donde emergen las figuras, 
Fanon aludirá con ella al negro inventado por el blanco para distinguirse de 
él, para decir “yo no soy eso”, es el mismo fondo oscuro como condición de 
posibilidad del aparecer del yo-blanco . 
Es desde aquí que se puede leer la frase, “no hay ontología posible para el 
negro”, o “hay en la weltanschauung de un pueblo colonizado una tara”. El 
negro no se inscribe en un movimiento dialéctico del reconocimiento, no llega 
a aparecer. Apunta al intento de disputa por la “zona de no ser” a la que 
aludía Merleau-Ponty en que el “aquí” del espacio corporal, a diferencia del 
exterior, ilumina, envuelve sus partes, “porque este espacio es la oscuridad 
de la sala para la claridad del espectáculo”, es, de alguna manera, una “zona 
de no ser ante la cual pueden aparecer unos seres precisos, figuras y 
puntos”. Una forma de señalar que el cuerpo propio es del mundo. 
La “zona de no-ser” fanoniana, [la] región extraordinariamente estéril y árida, 
[la] rampa esencialmente despojada desde la que puede nacer un auténtico 
surgimiento, es la zona más abyecta, allí donde el mundo se vuelve sinónimo 
de epidermis condenada y trama hacia la profundidad de la carne; la 
abyección, es al mismo tiempo, el lugar donde se puede proyectar una 
relación entre el espacio corporal y el exterior no atravesada por la trama 
representacional de la ontología racializada.  
                                              
3 La noción que casi siempre refiere a la sociología latinoamericana de Pablo González Casanova 
aparece aquí con una posibilidad heurística extraordinaria, conectando las dimensiones moleculares de 
la crítica de los colonialismos y la racialización.  
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La zona de no-ser, escapa de algún modo al esquema dialéctico porque 
queda fuera de la posibilidad del reconocimiento, apunta a aquello 
“irreconocible”, inabsorbible, insuperable, justamente y en este sentido 
confluye con la categoría de inmundicia, tal como es trabajada por Jean-Luc 
Nancy. Lo inmundo como una manera de entrar a esta zona de no 
reconocimiento, sin siquiera un horizonte que permita su aparición. Nancy 
usa la expresión para indicar aquellos restos de mundo que quedan fuera, 
restos que son opacos e inabsorbibles, que, vistos desde el mundo llamamos 
inmundicia. “Lo inmundo es lo que queda fuera, expulsado del mundo en 
pleno mundo” (Nancy, 200, 82).  
La inmundicia epidermizada marca una relación que pone al otro fuera de la 
relación, fuera de cualquier posible sentido, es incomprensible, opaca. Lo 
único que hace lo inmundo es ocupar sitio; existo triple, decía Fanon. En rigor 
todas las diferencias materializadas son inmundas, al ordenarlas las 
mundificamos y eso parece conllevar dejar diferencias fuera-de; la 
epidermización es la clausura de la diferencia puesta en la piel como 
frontera, el problema está no en la inmundicia, sino en su clausura, en 
pretender dejarla fuera de nosotros y convertirla en otro que nos diga “yo no 
soy eso”.  
Se trata de un complejo de actitudes y referencias como diría Edward Said, 
signado por las independencias nacionales africanas, por la emergencia de la 
figura del tercer mundo, por la decadencia de los viejos imperios y por la 
crisis de las ciencias humanas de la segunda posguerra que implican un 
entredicho con el cuerpo en el momento histórico en que los cuerpos dejan 
de ser opacos para las dimensiones políticas y culturales implicadas en el 
colonialismo y la modernidad. Si la opacidad de una época es algo aceptado, 
tal como lo imagina Fanon en un pasaje notable, eso no implica que en la 
crítica del vínculo entre las historias modernas y civilizatorias y el 
colonialismo la opacidad deba mantenerse. Tanto Merleau-Ponty como 
Fanon son las señales de que el cuerpo no puede pasar desapercibido en 
una política emancipatoria, sea de la representación y de los dualismos que 
escanden el pensamiento filosófico, sea desde las colonialidades más 
persistentes y enraizadas. La peculiaridad fanoniana es que apunta de 
entrada al carácter racializado de los cuerpos y sus configuraciones.  
Desde allí, Fanon piensa que la piel, el lugar que toma contacto y vuelve 
inteligible al cuerpo, su aquí, en el proceso del parecido y la diferencia, su 
espaciamiento podríamos decir con Nancy, por la trama misma del 
colonialismo es el lugar donde el cuerpo es expulsado del mundo. Pero más 
aún, ni siquiera sería inmundo, siguiendo a Nancy, porque el color, la línea 
16
Piel inmunda: la construcción racial de los cuerpos 
de color de la que hablaba Du Bois, no es mundo, tiene principio, tiene 
trayecto, tiene creador. Lo que no permite la racialización colonial (tanto 
histórica como conceptual) es que el cuerpo devenga acontecimiento abierto, 
sin principio ni fin, zona de espaciamiento, zona de no ser. La marca racial, 
imaginada en el viejo relato de las potencias, pone límites a un cuerpo que 
puede darlo todo, todo de sí, todo para sí, volverse continuo y discontinuo a 
la vez de la comunidad. Fanon escribe en ese linde donde el cuerpo 
racializado puede ser retomado por la conciencia representacional o puede 
ser dejado en el mundo, que él imaginaba en términos fenoménicos. 
 Pero el problema no es de ese orden, es decir, dirimir procedencias teóricas, 
el problema en juego es que la tensión, el linde del cuerpo racializado divide 
el mundo, lo substancializa, define las zonas, lo distribuye, coloca lo que es 
mundo y lo que es fuera del mundo, sus excrecencias, en el registro de la 
moral. Porque convengamos que el relato que sigue sobre los esquemas 
corporales bien podría ser el relato de una conciencia frente a una moral. La 
sutileza de la escritura fanoniana previene de ese marasmo y obliga a pensar 
atravesando las dualidades del colonialismo que deposita en uno y otro lado 
lo mundano y lo abyecto, obliga a pensar que hay un paso más cuando se 
llega a la piel negra en los esquemas corporales, es decir, cuando se llegue 
al esquema epidérmico racial, y que ese paso no puede resumirse en la 
imagen del resto abyecto que señala la inmundicia, sino como indicio. Es 
decir, mundo e inmundo, no es una dimensión moral, tampoco es una 
dimensión autoral, es, ante todo un espaciamiento. Fanon advierte que lo 
que queda fuera del mundo en el colonialismo es del mundo marcado por el 
significante Blanco. En tal sentido, a diferencia de la idea de Nancy sobre la 
categoría de inmundicia que describe los restos no absorbidos por el mundo, 
primero hay que desmontar el mundo Blanco, para luego pensar que una 
política del cuerpo es una política de espaciamiento que el vocabulario que 
elegimos pensar se llama zona de no ser.  
 
4.- Despedida 
Es importante indicar aquí, como señala Claudia Zapata acertadamente, el 
diálogo explícito en la obra de Fausto Reinaga con Fanon, desde el 
indianismo, “citado largamente en La revolución india” (Zapata, 2013, 110) 
donde Fanon es “el horizonte teórico e histórico desde donde Reinaga 
elabora el indianismo, afirmando que el problema que afecta al indio dice 
relación con el colonialismo y el dominio global que este supone” (112). 
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Siguiendo esta línea, podemos agregar que La revolución India, aunque no 
de forma explícita tiene muchos rasgos cercanos a Piel negra mascaras 
blancas y podrían leerse conjuntamente muchos de sus pasajes recreándose 
incluso algo así como “la experiencia vivida del indio”. El matiz que agrega 
Reinaga es importante, pues la experiencia del indio es mostrada como la 
experiencia de un pueblo:  
Comenzando con el hambre, Reinaga cita a Josué de Castro: “…la tristeza 
del indio no es una tradición de la raza, sino un producto de la mala 
alimentación…la infinita melancolía de los indios es producto del hambre: y 
que no logran alegrarse muchas veces, ni aún con la acción estimulante del 
alcohol…en rigor no hay razas tristes, como afirman líricamente ciertos 
sociólogos; lo que hay son pueblos tristes…las llamadas “razas inferiores” no 
son sino razas famélicas” (Reinaga, 2010, 114). “La mujer india es una herida 
abierta que parte el alma. Haría sollozar a un dios impasible. Enternecería y 
haría llorar al mismo diablo” (118).  
Aunque Reinaga no trabaja algo así como la epidermización racial sigue 
claramente en este punto a Fanon “después de todo, el color era la diferencia 
que más saltaba a la vista. No se admitía la idea del esclavo blanco” (110), 
“el indio aunque haya alcanzado por casualidad su grado de doctorado, 
carga su cultura india de la cuna al sepulcro. El indio aunque se tiña su piel, 
aunque luzca su título de doctor es para siempre indio” (67). 
En Chile, por ejemplo, (¿podría ser Argentina?) también se cumple la 
afirmación de Reinaga de que “somos raza antes que clase” (112), 
claramente se trata de una construcción racial, de una epidermización donde 
los matices del blanco van determinando las jerarquías de los chilenos ya 
desde los años escolares, y donde los mismos matices jerarquizan también 
nuestras relaciones con los no chilenos.  
María Emilia Tijoux afirmaba en una entrevista en esta misma línea que “la 
constitución del Estado-Nación en Chile, se constituye en torno al desarrollo, 
a un desarrollismo a la europea. Desde ese momento, los chilenos deseamos 
ser blancos. Y tiene que ver con una inmigración europea que llega en el 
siglo XIX, la que es absolutamente planificada para “blanquear la raza”. Y 
para construir este chileno blanco a la europea es necesario odiar y construir 
a otro que se niega: el indígena y el negro (Tijoux, 2013). 
Y Armand Mattelart, al final de su documental El espiral, sobre el golpe de 
estado del 73, define aquel sector golpista diciendo “toda la motivación 
política de esta clase está ahí: ejercer el poder es vivir como los europeos 
más privilegiados o los estadounidenses, sólo a ese precio aceptan ser 
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chilenos” (Materlart, min. 2:14:37) Yo no soy indio, es la afirmación implícita, 
como claramente lo dice Zavaleta, que constituye la identidad chilena, 
nuestra propia clausura. 
Silvia Rivera Cusicanqui habla incluso de un “oculocentrismo occidental”, y 
nos invita a “trabajar con la mirada despercudiéndola de la tentación de 
dominar lo que miras” (Rivera, 2010) Una invitación a relacionarnos 
corporalmente más allá de la racialización; mirar y tocar sin fijar, sin separar 
el mundo de lo inmundo, hacer diferir las diferencias como un ojo chueco que 
desvía siempre la mirada, como una mano chueca que toca siempre para el 
lado, pensar lo inmundo más allá de una lógica del “adentro-afuera”, o si se 
quiere, como “un afuera que está dentro”, situarnos en el campo de juego de 
las pieles y tocar la diferencia como nuestra y por fuera, nuestra diferencia 
inmunda, nuestra “zona de no ser”. 
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